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Dar razões da esperança cristã 
“Uma teologia que não é atual, seria falsa”1. E a atualidade de uma teo-
logia depende de sua capacidade para “responder”, de alguma forma, às
grandes questões de seu tempo. Podemos pensar imediatamente nas teolo-
gias “contextuais”, como as teologias latino-americanas da libertação. No
entanto, isso corresponde à mais genuína tradição cristã, expressa na
1 Pd 3,15: Estejais sempre prontos a dar razões de vossa esperança perante
quem quer que seja. Essa atitude concerne ao ser cristão e à teologia em ge-
ral, mas, de maneira específica, à teologia fundamental, herdeira de uma
tradição tão antiga quanto o próprio cristianismo. 
A teologia fundamental2 atual busca definir suas tarefas a partir da du-
pla função que caracteriza tradicionalmente o seu método próprio: ela deve
1 H. Bouillard, Conversion et grâce chez S. Thomas d’Aquin, Paris, Aubier, 1941, p. 219. 
2 A bibliografia de Teologia fundamental é imensa. Ver notadamente B. Sesboüé et Chr. Theobald, His-
toire des Dogmes: La Parole du Salut, t. IV, Paris, Desclée, 1996, com uma ampla indicação bibliográfica; J.B. Li-
banio, Eu creio, nós cremos. Tratado da fé, São Paulo, Loyola: col. “Theologica” n° 1, 2000; S. SILVA, “La Teología
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fundamental entre 1970 y 1997: Panorama de panoramas y Refleciones desde América Latina”, Teologia y Vida,
vol. XXXIX, 1998, p. 111-149. 
3 Cf. Chr. Theobald, “De Vatican I aux années 50”, in B. Sesboüé (org.), Histoire des Dogmes, t. IV, p. 228.
4 Ver, neste sentido, a obra de H. Waldenfels, Manuel de théologie fondamentale (orig. Kontextuelle Funda-
mentaltheologie, 1985), Paris, éd. du Cerf: col. “Cogitatio Fidei” n° 159, 1990; cf. também W. Kern et alii, Corso
di teologia fondamentale, 4. vol., Brescia, Queriniana, 1990.
5 Esse exercício constitui a trama da reflexão que me propus fazer na obra Discerner la foi dans des contextes
religieux ambigus: enjeux d’une théologie du croire, éd. du Cerf : « Cogitatio Fidei» n.° 235, de 538 páginas.
tratar dos pressupostos do cristianismo (praeambula fidei), servindo-se dos
estudos filosóficos e históricos para estabelecer sua credibilidade diante do
tribunal da razão humana, das religiões do mundo e das diferentes confis-
sões cristãs (primeiro polo); e, ao mesmo tempo, ela deve compreender-se
como uma disciplina eminentemente “teológica”, ou seja, fundada na pos-
sibilidade e na necessidade de uma demonstração racional da fé sobre a
própria Revelação cristã (segundo polo)3. Como articular, num mesmo ato
teológico, de uma parte, as Sagradas Escrituras, e, de outra, as “questões
contextuais” postas pela razão, pelas religiões e pelo próprio cristianismo?
Qual o lugar das Escrituras na construção do discurso teológico? 
Ora, antes de constituir um problema, esse paradoxo indica uma pers-
pectiva, a saber: a necessidade da re-interpretação contextual dessa dupla
função da teologia fundamental, tanto no contexto amplo da teologia atual4,
como no contexto específico de uma região (teologias latino-americana, eu-
ropéia, asiática, etc.) ou de um foco (teologias feminina, negra, índia, cigana,
etc.). Concretamente, de um ponto de vista formal, isso significa propor
uma tríplice tarefa da teologia fundamental: a primeira tarefa é interpretativa
(mediação hermenêutica), a segunda é propriamente reflexiva (reflexão episte-
mológica) e a terceira tarefa é autoimplicativa (apologia da diferença cristã).
De um ponto de vista dos conteúdos, trata-se de partir da interpretação das
experiências de um contexto dado, para refletir, no segundo momento, so-
bre as mediações e critérios interpretativos que respondam à realidade pro-
blematizada e, ao mesmo tempo, à exigência de uma teologia cristã; enfim,
no terceiro momento, cabe elaborar uma apologia da fé em diálogo com ou-
tras formas de pensar e outros estilos de vida.5
De toda sorte, nessa redefinição da teologia fundamental estão impli-
cados os problemas do método teológico e do ponto de partida, intima-
mente relacionadas entre si e, consequentemente, ligados à questão do
status da Palavra de Deus na teologia. Questões que aparecem, sobretudo
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em momentos de crise e de transformações, como por exemplo, as que de-
sencadearam o Concílio Vaticano II e, nessa toada, acompanharam as teo-
logias pós-conciliares que realizam até o presente a tarefa da construção do
sentido pelas vias da interpretação dos textos, dos contextos e dos “sinais
dos tempos”. E as questões do ponto de partida, do método e do papel da
Palavra de Deus na teologia voltam à pauta, ora para revelar sua pertinên-
cia perene, ora para suscitar novas questões: rumo a um próximo concílio?
Ponto de partida contextual: Cristianismo e o “fim” da religião
“A questão do ponto de partida é importante porque não se trata de um
mero começo material, mas de um lugar hermenêutico, a partir do qual se
abrem não apenas a perspectiva de leitura teológica da realidade à luz da Pa-
lavra de Deus, mas [...] também a ótica a partir da qual esta Palavra mesma e
os conteúdos da fé da Igreja serão reinterpretados6”. À luz dessa consideração
judiciosa, postulamos, na definição de um ponto de partida, uma dupla he-
rança: por um lado, os estudos das teologias europeias sobre a experiência7,
exigência da própria virada antropocêntrica da modernidade ocidental e ex-
pressão da guinada realizada pelo Concílio Vaticano II; por outro lado, não se
pode ignorar a pista de busca metodológica das teologias latino-americanas
da libertação8, igualmente em diálogo com a tradição europeia, mas dentro
de uma recepção criativa e de uma abertura de caminhos não traçados. 
Ora, o cristianismo latino-americano vive uma situação extremamente
paradoxal e ambígua: por um lado, ele é solidário com o declínio da civili-
zação cristã ocidental e o eclipse da religião enquanto referencial da socie-
dade; mas, por outro lado, a fé cristã encontra-se afetada pelo ressurgimento
do religioso sob as formas mais arcaicas, no seio da vida moderna. 
6 J.C. Scannone, “Situación de la problemática del método teológico en América latina”, Medellín 78,
(1994) 255-283, aquí p. 260. 
7 A bibliografia sobre a experiência na teologia é bastante ampla, sobretudo depois do concílio Vaticano II.
Cf. H. Bouillard, “L’expérience comme point de départ de la théologie fondamentale”, Concilium 6, 1965,
pp. 83-92; E. Schillebeeckx, Expérience humaine et foi en Jésus Christ, Paris, éd. du Cerf, 1981, pp. 29-64; Id.,
L’Histoire des hommes, récit de Dieu, éd. du Cerf: col. “Cogitatio Fidei” n° 166, 1992, pp. 23-87; J. Moltmann,
L’Esprit de la vie, Paris, éd. du Cerf: col. “Cogitatio Fidei” n° 212, 1999, pp. 37-113.
8 J.B. Libanio, Teología de la liberación: guía didáctica para su estudio, Santander, Sal Terrae, 1989; I. Ella-
curía et J. Sobrino, Mysterium Liberationis. Conceptos fundamentales de la teología de la liberación, v. I e II, Ma-
drid, Trotta, 1990.
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9 Fala-se indistintamente de termos como espiritualidade, religiosidade e até mística. O próprio vocabulário
mereceria um discernimento ou, pelo menos, uma maior precisão. 
10 Cf. M. Gauchet, Le désenchantement du monde. Une histoire politique de la religion, Paris, Gallimard,
1985; P. Valadier, L’Eglise en procès: catholicisme et société moderne, Paris, Calmann-Levy, 1987. 
Para uns, esse impulso religioso é próprio dos tempos de incertezas e
medos: de fato, cada dia, aumentam as formas de violência e os motivos
para alimentar o clima de insegurança, tanto na esfera coletiva como na in-
dividual, tanto planetária como regional. Para outros, esse fenômeno reli-
gioso significa “retorno da religião” ou “revanche do sagrado”, dimensão
constitutiva do ser humano, porém duramente criticada e reprimida pela
razão moderna, a qual não somente profetizou a superação do estágio reli-
gioso da humanidade como também anunciou a “morte de Deus”. O de-
bate apenas começa a entrar em pauta, mas já podemos perceber o
obstáculo de nossos pressupostos e antever certa inadequação de nossas ve-
lhas categorias “modernas”. 
Dada a sua complexidade, esse fenômeno religioso depende, certa-
mente, de uma diversidade de fatores. Parece inegável, no entanto, que há
uma verdadeira onda religiosa e um renovado interesse pelo “espiritual9”,
em contraste com a ampla maioria das previsões dos profetas da seculariza-
ção. Contudo, em princípio, isso não significa uma contradição com os
diagnósticos do “fim da religião”, embora se exija uma maior precisão: não
se trata do desaparecimento das religiões, mas do fim de uma época em que
elas representavam o fundamento da visão de mundo ou a norma de orga-
nização da sociedade10. Diante do esgotamento de tal função da religião,
porém, resta ainda perguntar-se sobre o “fim”, no sentido de uma teleologia
da dimensão religiosa do ser humano e da religião como tal para a história
da humanidade. 
Nesse sentido, essa onda religiosa atual não autoriza, em princípio, ne-
nhuma religião a sonhar com um retorno das teocracias históricas, nem per-
mite ao cristianismo ocidental reivindicar um estatuto politicamente
privilegiado nas sociedades contemporâneas, ditas “pós-cristãs”, leia-se pós-
cristandade. Por sua vez, o fim desse papel do cristianismo no Ocidente in-
dica o desafio e a tarefa do cristianismo para reinterpretar sua função social
diante dos grandes debates da vida moderna, no tocante aos problemas mais
pessoais até aos desafios de uma sociedade globalizada. Essas questões vitais
concernem ao cristianismo à medida que implicam o ser humano na sua
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dignidade inalienável, a sociedade em seus projetos de busca de uma maior
justiça e fraternidade, a história humana e o destino do planeta. Tudo isso,
porém, independentemente do status social da religião, é uma consequência
da própria dinâmica da Encarnação, sem a qual o cristianismo não seria
mais ele mesmo11: como diziam os Pais da Igreja (patrística), o que não foi as-
sumido pelo Verbo feito carne, não foi salvo. É tarefa da teologia dar razões de
nossa esperança (cf. 1 Pd 3,15), mas, antes de tudo, é próprio da fé cristã “es-
perar contra toda esperança” (Rm 4,18) e, assim, contribuir, corajosa e hu-
mildemente, eficaz e modestamente, na reconstrução das identidades
regionais no contexto da história comum da humanidade.
Discernimento teológico da religião
Embora assumindo a realidade humana na sua totalidade e extrapo-
lando as fronteiras do âmbito religioso, o cristianismo não pode sem mais
renegar sua relação com a religião, sobretudo num contexto em que formas
religiosas diversas pretendem responder, certamente, a verdadeiros proble-
mas, mas com falsas soluções. Em nome de Deus, tanto discursos como prá-
ticas religiosas podem ser utilizadas na legitimação não apenas de situações
de miséria e sofrimento, como também estratégias bélicas e políticas des-
trutivas. Diante disso, a noção dialética do cristianismo como “religião da
superação da religião” (P. Tillich12) ou “religião do fim da religião” e “reli-
gião da interpretação” (M. Gauchet13) é indispensável para repensar a im-
portância e o risco dessa dimensão ambígua do ser humano, em nome da fé
como autêntica experiência de Deus. Nesse sentido, a noção cristã da reli-
gião aponta para o terreno de um verdadeiro discernimento, diante do qual
podemos afirmar: o cristianismo é a religião do discernimento da religião.
No entanto, um discernimento teológico da situação religiosa, na es-
teira da dupla função da teologia fundamental, supõe dois momentos. Em
11 Ver notadamente sobre a centralidade da Encarnação, inclusive para o diálogo interreligioso: M. Hur-
tado, “Um Deus, muitas teologias?! Esboço de uma teologia cristã das religiões”, Revista de Teologia e Ciências da
Religião, da Universidade Católica de Pernambuco, sob o tema geral “As muitas faces de Deus: desafios do plura-
lismo religioso”, janeiro-junho (2009) p. 167-180.
12 P. Tillich, Théologie Systématique, t. IV, Genève, Labor et Fides, 1991, p. 264s.
13 M. Gauchet, Le désenchantement du monde, op. cit. Ver Chr. Theobald, «L’Écriture, âme de la théologie,
ou le christianisme comme ‘religion de l’interprétation’ », em Id., Le christianisme comme style. Une manière de faire
de la théologie en postmodernité, t. II, Paris, Les éditions du Cerf, coll. «Cogitatio Fidei 261», 2007, p. 513-535.
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14 Estes três níveis – mundo objetivo, mundo social e mundo subjetivo – constituem a experiência humana,
interpretada segundo o paradigma do agir comunicativo. Cf. J. Habermas, Théorie de l’agir communicationnel, 
v. I, Paris, Fayard, 1987, pp. 90-118.
15 Discerner la foi, pp. 422s. 
16 H.C.L. Vaz, “Linguagem da experiência de Deus”, in Escritos de Filosofia, t. I, São Paulo, Loyola, p. 249.
Segundo o autor, a experiência religiosa caracteriza-se como experiência do Sagrado, enquanto a experiência de
Deus é uma experiência do “sentido radical”, isto é, ocupa o espaço total da existência e da experiência, circunscrito
pelos limites do mundo, do outro e do eu (p. 252).
primeiro lugar, correspondente ao pólo dos praeambula fidei, para analisar
o contexto sociorreligioso extremamente complexo e ambíguo, afirmamos
a necessidade de um discernimento interdisciplinar das três dimensões da
experiência religiosa: para verificar a autenticidade da experiência (dimen-
são subjetiva da fé), a justeza das relações comunitárias e do corpo eclesial
(dimensão intersubjetiva) e a verdade propriamente dita (dimensão obje-
tiva)14. O segundo momento corresponde ao polo especificamente teológico,
pois o critério último de uma experiência verdadeiramente cristã decide-se
diante do Livro Sagrado: fonte da revelação e da fé, a Bíblia atua como cri-
tério decisivo, graças ao ato único do Cristo, intérprete e cumprimento
pleno das Escrituras e do “humano em toda sua humanidade”. O exercício
de um discernimento interdisciplinar, embora partindo de análises sócio-
históricas, não pode renunciar à necessidade de responder a uma dupla
exigência: por um lado, a exigência de um discurso verdadeiro e com sen-
tido, postulando a universalidade; por outro, a exigência específica da fé
cristã, em sua singularidade. Uma exigência conduz à outra, mas elas são ir-
redutíveis. 
A exigência da verdade corresponde, portanto, ao desenvolvimento de
um discernimento em três dimensões constitutivas da experiência de fé
porque o é de toda experiência humana15. Na dimensão subjetiva importa
verificar a autenticidade de uma experiência, segundo um duplo critério:
primeiro, verificar se realmente se trata de uma autêntica experiência hu-
mana; segundo, se essa experiência autenticamente humana corresponde a
uma autêntica experiência de Deus. Pois, como dizia H.C.L. Vaz, “a expe-
riência religiosa não é especificamente uma experiência de Deus; a experiên-
cia de Deus não é estruturalmente uma experiência religiosa16”. Esse critério
da autenticidade põe em questão novamente a relação entre experiência re-
ligiosa e experiência da fé cristã, sendo esta última caracterizada não como
experiência de uma dimensão isolada, por mais importante que seja, mas
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por uma experiência que toca o sentido radical da vida em sua totalidade,
incluindo a transcendência17. 
A dimensão intersubjetiva aponta para um critério “estratégico” da ver-
dade.Trata-se, de uma parte, de verificar a capacidade de uma experiência:
tecer laços comunitários estruturantes da própria pessoa como um ser-com-
os-outros-no-mundo; d’outra parte, trata-se de repensar a contribuição do
cristianismo na elaboração de normas de sociabilidade, segundo os critérios
da justiça e da fraternidade, dentro do horizonte plural dos grupos sociais.
Aqui, as questões eclesiais ressurgem, menos sob a perspectiva dogmática
que do corpo social, isto é, da contribuição cristã na busca de fortalecer os
laços sociais em sociedades fragmentárias18.
Enfim, a afirmação da dimensão objetiva da verdade tornou-se uma ta-
refa bastante complexa para o cristianismo, sobretudo num mundo que se
considera “pós-cristão”. De fato, a posição hegemônica do cristianismo oci-
dental confundiu-se, muitas vezes, com uma afirmação “autoritativa” da
verdade objetiva, com base em argumentos “dogmáticos” dedutivos ou fa-
zendo apelo à autoridade constituída. No entanto, embora devendo sem-
pre ser reinterpretada, a fé cristã não pode renunciar à objetividade da
verdade. Isso significa que, diante de toda visão fatalista do mundo e toda
visão trágica da história, a noção de esperança cristã aponta para “a terceira
margem do rio19”. Por sua vez, a objetividade não pode ser afirmada a todo
custo, apelando unicamente para o recurso de autoridade ou negando a
priori a verdade de outras posições20. De toda sorte, o fato de o cristianismo
ter perdido seu status hegemônico no Ocidente não significa que ele esteja
excluído e destituído de toda razão, mas, interpelado a buscar uma nova
forma de contribuir na construção da verdade, com aquilo que lhe é pró-
prio, em vista da história comum da humanidade e o destino do planeta,
em contexto de mundialização. 
Fica ainda, porém, um problema para o teólogo: como partir de uma
análise interdisciplinar da realidade e, ao mesmo tempo, responder à exigên-
cia radical do cristianismo de fundar-se na revelação de Deus e nas Escrituras? 
17 Cf. H.L. Vaz, “Linguagem da experiência de Deus”, pp. 248s.
18 Ver Chr. Theobald, «La foi trinitaire des chrétiens et l’énigme du lien social. Contribution au débat sur
la ‘théologie du politique’», em Id.,  Le christianisme comme style, op. cit., p. 731-777.
19 Essa imagem aparece como título de um “conto” de João Guimarães Rosa, Primeiras histórias, Rio de Ja-
neiro, Ed. Nova Fronteira, 2001, 15a edição, pp. 79-85.
20 Cf. Nostra Aetate, 2.
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21 Embora a referência a estes dois nomes possa ser aleatória, trata-se de evidenciar, por um lado, o caminho es-
colhido na minha tese, a saber, “pensar com” Paul Tillich uma teologia do discernimento da fé (cf. Discerner la foi, 
op. cit., 2.ª parte) e, por outro lado, o trabalho realizado por Clodovis Boff na sistematização do método das teologias
latino-americanas da libertação. Cf. também F. TABORDA, “Métodos teológicos na América latina”, Perspectiva Teológica,
19 (1987) 293-319; J.C. Scannone, “Situación de la problemática del método teológico en América latina”, op. cit.
22 De fato, tanto a vida como o pensamento de Tillich estão situados entre grandes “fronteiras”: cf. Discer-
ner la foi, pp. 137-148 (vida) e 149-231 (pensamento).
23 Cf. suas duas obras específicas mais importantes: Théorie et pratique: la méthode de théologies de la libéra-
tion (1990) e Teoria do método teológico (1998).
Lugar teológico: das mediações socioanalíticas às Escrituras
A reflexão que se segue supõe um duplo desdobramento no interior do
próprio paradigma hermenêutico: no primeiro, aparece na pista indicada
pelo método de correlação de Paul Tillich; no segundo, explicita-se o es-
tudo do método das teologias latino-americanas da libertação, feito por
Clodovis Boff21. Ora, esses desdobramentos representam passos significati-
vos para o método teológico, ao mesmo tempo que indicam limites, consi-
derando, sobretudo, a mudança do próprio contexto e o caráter de
“abertura” intrínseco à busca de um método que melhor dê conta da reali-
dade, segundo a tarefa que os dois teólogos assumiram, cada um no seu
tempo e contexto. Assim, convém falar de mudança de paradigmas na teo-
logia. Nesse sentido, o pensamento de Tillich é mais representativo de uma
“crise de paradigmas” no pensamento ocidental: entre duas guerras, “dois
mundos” e muitas fronteiras22. A teoria do método de Clodovis Boff23
busca dar conta da virada hermenêutica realizada pelas teologias latino-
americanas. Tanto o teólogo alemão como o teólogo brasileiro fizeram va-
ler a situação contextual nos seus métodos, embora diferentemente.
Partindo desses dois modelos, sem a pretensão de propor um “novo” mé-
todo teológico, buscaremos uma outra pista dentro do horizonte da própria
hermenêutica e, ao mesmo tempo, considerando a relevância do contexto
sócio-histórico para a definição da própria fé. 
Na pista do método hermenêutico 
O “Método da Correlação” de Tillich nasceu de uma interpretação de
seu próprio contexto teológico: por um lado, o debate e a situação histórica
de nosso autor estavam marcados pela secularização e, por outro, pelo “bi-
blicismo” ortodoxo que diminuía a importância ou negava explicitamente
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a mediação cultural na construção do método teológico24. Por isso, Tillich
viu a necessidade de “traduzir” as noções bíblicas em categorias da cultura,
no sentido amplo do termo, originando a sua “teologia da cultura”. Em seu
projeto de “teologia sistemática”, o método atinge sua expressão mais aca-
bada. Segundo Tillich, a construção do discurso teológico supõe uma noção
plural de “fonte”, a saber: a Bíblia, a história das Igrejas e as histórias religiosa
e cultural. Duas observações preliminares são importantes: primeira, o autor
supõe uma “hierarquia” entre as fontes, a ponto de não cair no antigo pro-
blema católico-protestante das “duas fontes”, entendidas como Escritura e
Tradição. Evidentemente, a Escritura é considerada “a” fonte primordial da
teologia e da vida cristã; mas, como ele leva a pensar, a história da Igreja, das
religiões e das culturas interferem decisivamente na elaboração do discurso
teológico25; segunda, essas “fontes” contribuíram, efetivamente, na própria
formação do corpus bíblico. Para Tillich, portanto, “fonte” tem um sentido
semelhante ao de “lugar teológico” ou “lugar hermenêutico”26. 
Sem fazer o processo crítico do modo de proceder tillichiano, importa
aqui ressaltar até que ponto seu método não responde mais aos desafios
atuais. Evidentemente, há aspectos que permanecem ou foram acentuados.
Por exemplo: as culturas ocidentais modernas e pós-modernas também não
se compreendem dentro do horizonte cristão; as Sagradas Escrituras não
são mais consideradas como “texto fundador” do sentido da vida e da so-
ciedade. Contudo, o contexto é radicalmente diferente e muito mais com-
plexo. Por sua vez, para além da mentalidade historicista e positivista,
assiste-se a uma nova abertura e a uma ampliação do horizonte de sentido,
graças aos novos estudos hermenêuticos de valorização do texto como obra
e graças à mentalidade cada vez mais pluralista. Seja como for, uma tradu-
ção da Bíblia em linguagem da cultura que não respeite nem a alteridade
do texto bíblico, nem a autonomia das expressões culturais revelar-se-ia in-
suficiente. No entanto, o trabalho de inculturação do Evangelho resulta
24 Para maior aprofundamento do contexto teológico da época: cf. H. Zahrnt, Aux prises avec Dieu. La
théologie protestante au XXe siècle, Paris, éd. du Centurion, 1968. 
25 Vale ressaltar ainda que, de certa forma, para Tillich a história em seu novo estatuto de ciência parece ser
a grande “mediação” ou o “lugar teológico” por excelência; inclusive até a interpretação das Escrituras, na visão e
na época de Tillich, está marcada pelos métodos histórico-críticos; ele próprio considera a Bíblia, “evento e docu-
mento original” (Systematic Theology, v. I, p. 35).
26 J. C. Scannone observa, com razão, que, se empregamos essas expressões em sentido geral, convém falar
não de “lugar teológico”, mas de “lugar hermenêutico”, enquanto este necessita um discernimento antes de ser em-
pregado pela teologia. Cf. op.cit., p. 264.
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27 Discerner la foi, pp. 375s. 
28 Observe-se a concepção plural das teologias da libertação: cf. J.B. Libanio, Teologia da Libertação. Roteiro
didático para um estudo, SP, Loyola, 1987. 
29 Cf. A. Brighenti, “Raíces de la epistemología y del método de la teología latinoamericana”, Medellín 78,
1994, pp. 207-254. 
30 Théorie et Pratique, p. 120. 
31 Théorie et Pratique, p. 252.
32 Théorie et Pratique, p. 261.
mais complexo, mas, nem por isso, menos radical: não se trata apenas de
uma questão de mudança das “representações” ou da simples “tradução” de
categorias, mas de uma verdadeira “conversão”, eliminando o caráter de ex-
terioridade das relações entre fé e cultura, cada uma destas entendida numa
pluralidade de formas e expressões. 
A justificação metodológica das três “fontes históricas” no discurso teo-
lógico de Tillich apontava, de certa maneira, para a perspectiva desenvolvida
pelas teologias latino-americanas, as quais deram ao “contexto histórico” o
estatuto de locus theologicus27. Clodovis Boff pôs em evidência, com rigor e
argúcia, esse passo metodológico dado pelas teologias da libertação28. Na
pista do método ver-julgar-agir, empregado pela Ação Católica29, Cl. Boff
articula três momentos de uma “teologia do político”. No primeiro momento,
o autor justifica a necessidade da mediação socioanalítica para a interpreta-
ção da realidade contextual de pobreza na América latina, em vista de uma
ação cristã consequente: o objeto a ser compreendido, portanto, indica o
método e a mediação. No segundo momento, Cl. Boff chama de “mediação
hermenêutica” o confronto com as Escrituras cristãs: “trata-se de um mo-
mento teológico necessário (não o único) para a construção integral de uma
teologia (cristã)30”. Concretamente, a mediação hermenêutica realiza-se
através de uma relação dialética das análises feitas com o critério bíblico, não
numa simples correspondência entre dois momentos, mas num “rapport de
rapports”, segundo o modelo de “relações correspondentes”, isto é, a corres-
pondência entre a relação da Escritura com o contexto do texto bíblico e a
relação da teologia do político com o contexto atual31. Enfim, no terceiro
momento, o autor mostra a lógica da fé que leva à ação, entendida como
agir político. Se, nos dois momentos anteriores, o que estava em jogo eram
os “princípios epistemológicos (internos)” da teologia do político, agora
trata-se de apontar para as “condições sociais”, vistas do exterior, ou seja, do
lugar da Práxis32. 
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Sem dúvida, um dos maiores méritos de Cl. Boff foi explicitar e funda-
mentar, de maneira teórica, o método das teologias da libertação, enquanto
teologias do político, acentuando que a práxis é parte integrante do próprio
momento teológico. Para redizê-lo de forma redundante: a práxis faz parte da
lógica da própria teologia. Mas, exatamente onde reside a particularidade e
audácia dessa teoria do método, aparecem também os seus limites. Na ver-
dade, esses limites foram evidenciados pela mudança de contexto, pela evo-
lução do pensamento ocidental e pela própria crítica e autocrítica das
teologias da libertação33. Para o motivo que nos retém aqui, importa menos
aprofundar o teor da crítica de tais limites que mostrar alguns indicadores no-
vos, os quais permitem continuar pensando o método teológico. Um pri-
meiro indicador reflete a insuficiência do instrumental socioanalítico para
interpretar o real na sua complexidade: não apenas a mediação filosófica
readquiriu novo valor na teologia – sobretudo as questões éticas e estudos da
fenomenologia e hermenêutica –, mas a mentalidade e ensaios interdiscipli-
nares revelaram a contribuição das ciências humanas e a necessidade da me-
diação de outras formas religiosas e culturais, como por exemplo, os ritos, as
artes, a literatura, etc. Um segundo indicador: na teoria do método de
Cl. Boff evidencia-se um corte bastante acentuado entre a mediação socioa-
nalítica e a mediação hermenêutica (bíblica), incorrendo no risco de uma
construção teológica em dois momentos ou de uma articulação extrínseca34. 
No entanto, cremos que a pista de uma maior articulação deve ser bus-
cada na própria hermenêutica filosófica como “mediação” entre as diversas
análises sócio-históricas e a teologia. Isso significa, portanto, que a passagem
não é imediata; assim, por um lado, deve-se evitar a justaposição de momen-
tos e, por outro lado, não basta fazer uma passagem ao momento teológico so-
mente através de um comparatismo de situações nem de uma simples
apropriação teológica de categorias sociológicas ou culturais. A função de uma
epistemologia teológica é, entre outras, pensar a passagem de um discurso a
outro, respeitando a autonomia de domínios e, ao mesmo tempo, explici-
tando as lógicas intrínsecas na compreensão do real. Recorremos, portanto, à
imagem de uma “eclusa” para pensar a passagem do nível socioanalítico das
33 Cf. J.C. Scannone, op. cit., pp. 259-260; 268-269. 
34 “… debemos explicitar además que esos principios y criterios ya deben operar también en el discerni-
miento de las mediaciones analíticas que se empleen para conocer teológicamente la realidad [...]“. Cf. Scannone,
pp. 259-260.
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36 Cf. P. Ricœur, “Herméneutique de l’idée de Révélation”, in VV.AA., La Révélation, Bruxelles, Publications
de s Facultés universitaires Saint-Louis, 1977, pp. 38-39; Id., Du texte à l’action, Paris, Seuil, 1969, pp. 183-211.
experiências religiosas ao nível propriamente teológico: a metáfora indica um
desnível, segundo a autonomia dos discursos, mas, ao mesmo tempo, a ne-
cessidade de buscar uma passagem. Seguindo a imagem das águas, o itinerá-
rio de nossa reflexão partiu da extensa “praia” das análises sócio-históricas,
abarcando a diversidade de experiências e seus diferentes aspectos; mas, se-
gundo à exigência cristã, é necessário “subir às fontes”, as Sagradas Escrituras.
Do ponto de vista mais abstrato, isso corresponde a passagem de uma
hermenêutica geral (filosófica) a uma hermenêutica especial ou regional (teoló-
gica). Não se trata, porém, de uma simples aplicação das regras gerais de in-
terpretação, precisamente porque as Escrituras exigem um “salto qualitativo”
na maneira de interpretar o texto, graças à “coisa do texto” (Ricœur) ou ao
próprio evento cristão, segundo o qual Jesus Cristo é, ao mesmo tempo, lei-
tor, intérprete e realização das Escrituras35. Finalmente, se as Escrituras apa-
recem somente no final desse trajeto é precisamente para manifestar seu
caráter último, no sentido de critério decisivo e determinante. Afinal, não se
trata de justificar a verdade das experiências unicamente citando textos bíbli-
cos, nem apenas de criticar a priori as novas experiências religiosas com base
numa exegese “intrabiblista”. Tanto a experiência como o texto reclamam que
se respeite sua “alteridade”. No entanto, essa alteridade não representa uma
ameaça para o ser cristão, mas pode ser critério e possibilidade de uma defi-
nição da própria identidade cristã. A marca cristã de uma experiência decide-
se, portanto, diante do texto e do mundo que ele abre diante de si36.
À guisa de conclusão: o estatuto hermenêutico da fé 
Resta ainda uma questão fundamental: supondo uma nova compreensão
cristã a partir da hermenêutica, pode-se falar de uma “mudança de paradig-
mas” na teologia? Dito de outra maneira: essa mudança implica somente uma
nova “representação” cultural ou um outro esquema teórico para “traduzir” as
verdades da fé? 
A questão da mudança de paradigmas está intimamente ligada à própria
história do pensamento ocidental, mais especificamente restrito ao domínio
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científico37. Por isso, não basta uma “transposição”: é preciso repensar a ra-
zão ocidental, sua relação com a fé, mas, sobretudo as razões da própria fé. 
E faz parte da função específica da Teologia fundamental esse exercício de
compreender a fé nas fronteiras de outras formas de pensar, sem renunciar a
pensar a fé nos seus próprios fundamentos, os quais repousam, finalmente,
somente em Deus.
Assim, por um lado, falar de uma teologia hermenêutica supõe uma
mudança de paradigmas na teologia, como mostrou Claude Geffré38. Mas,
por outro lado, se a hermenêutica não expressasse algo intrínseco da própria
natureza do crer, ela não passaria de mais uma representação ou esquema
teórico aplicado à fé, em vista de uma atualização que, embora legítima, não
deixaria de ser uma exterioridade. No entanto, a virada hermenêutica torna-
se mais radical se consideramos, como se deve, que a teologia é hermenêu-
tica porque o próprio ato de crer é hermenêutico. A hermenêutica não é,
pois, uma mera representação, nem apenas um simples instrumental teó-
rico. A fé cristã, ela mesma, vive de um constante exercício de hermenêutica,
exegese de textos e interpretação de tradições. Nesse sentido, a razão herme-
nêutica ajuda a compreender melhor algo intrínseco ao próprio ato de crer:
a fé cristã é estatutariamente hermenêutica39.
Isso não significa, no entanto, que o cristianismo é uma “religião do li-
vro” no sentido estrito, nem um conjunto de crenças reunidas pela história
das tradições. O estatuto hermenêutico da fé implica primeiramente que a re-
lação com o Livro sagrado e as tradições religiosas envolve um trabalho de in-
teligência da fé, incluindo interpretação e discernimento. Em segundo lugar,
a dimensão “cristã” da fé é referida diretamente a Jesus, confessado como
Cristo: sua pessoa, sua maneira de ser e de agir, sua relação com as Escrituras
e com as tradições e, enfim, sua relação com Deus. Mas, se Jesus Cristo não es-
creveu um novo livro para substituir os antigos, ele tornou-se o exegeta por ex-
37 O termo “paradigma” foi usado por Thomas S. Kuhn (La structure des révolutions scientifiques, Paris,
Flammarion 1972), no domínio das ciências exatas para designar “o conjunto de crenças, de valores reconhecidos
e de técnicas que são comuns a um grupo dado” (op. cit., p. 207). Discerner la foi, pp. 325-331. Cf. também C. Pa-
lácio, “Novos paradigmas ou fim de uma era teológica?”, in Id., Deslocamentos da teologia, mutações do cristia-
nismo, São Paulo, Loyola: coleção CES n° 12, 2001, pp. 59-86. 
38 Cl. Geffré, Le christianisme au risque de l’interprétation, Paris, Cerf, col. “Cogitatio Fidei” n° 120, 1983
(cf. pp. 65-90); cf. W.G. Jeanrond, Introduction à l’herméneutique théologique. Développement et signification, Pa-
ris, Cerf, col. “Cogitatio Fidei” n° 185, 1995. 
39 Discerner la foi, pp. 341-343. Essa idéia foi desenvolvida por Christoph Theobald, em seu curso “O esta-
tuto hermenêutico da fé cristã“, lecionado no Centre Sèvres, Facultés Jésuites de Paris, de 1989 a 2000.
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41 P. Ricœur, “Herméneutique philosophique et herméneutique biblique”, in Id., Du texte à l’action, p. 126.
celência, interpretando as Escrituras e cumprindo-as com a própria vida, até o
extremo (cf. Jo 13,1). Assim, ele tornou-se não somente leitor, mas realização
e critério de interpretação. Da mesma forma, Jesus não fundou diretamente
uma nova religião, mas ele interpretou diferentemente as relações comunitá-
rias e a relação do ser humano com Deus. Consequentemente, a fé cristã não
é herdeira propriamente de “coisas interpretadas”, mas de uma forma nova de
interpretar todas as coisas a partir de Deus, presente no seio da história40. 
Conclui-se, portanto, que não devemos buscar um método de interpre-
tação especificamente cristão, porque o próprio Jesus não é mestre de exegese
nem criou um método próprio. As hermenêuticas bíblica e teológica definem-
se como hermenêuticas especiais ou regionais e procedem segundo as regras
gerais de toda interpretação. Por sua vez, nem a fé nem o cristianismo podem
ficar à mercê do resultado dos últimos debates hermenêuticos, inclusive por-
que a aplicação das regras gerais de hermenêutica ao corpus christianum implica
uma certa mudança e inversão das próprias regras da interpretação, suscitadas
pela própria natureza da fé41. Esta mudança, porém, não ocorre por causa de
um método especial de interpretação, mas em razão da “coisa mesma do texto”
(Ricœur) e daquilo ao que a fé se reporta ao fim último do ser humano (Tillich).
Aqui, percebe-se como a hermenêutica da fé implica a própria vida daqueles
que crêem, diante de quem o “método” se desvela eminentemente como ca-
minho. Afinal, antes de receberem o nome de cristãos (At 11,26), não eram
eles chamados de “adeptos do caminho” (At 9,2; 16,17; 18,25s)?
De fato, o caminho de busca do sentido cristão da fé e da vida, está orien-
tado pela interpretação constante da experiência à luz das Escrituras. Por sua
vez, qualquer ato teológico, fundamentalmente cristão, precisa dar conta, por
um lado, da revelação plena de Deus em Jesus Cristo, realizada “uma vez por
todas” (ephapax: Hb 9,12) e, por outro, interpretá-la diante de cada situação
nova e “perante quem quer que nos interpele” (1 Pd 3,15). Esse paradoxo, an-
tes de apresentar-se como um problema, é indicativo do estatuto propria-
mente hermenêutico da fé e de sua dinâmica “abraâmica”, isto é, de uma vida
sempre a caminho: do primeiro passo de Abraão ao ato de fé do último ser hu-
mano que não se desespera com o mundo nem com a humanidade, mas es-
perando sempre em Deus, “espera contra toda esperança” (Rm 4,18).
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